




Celem artykułu jest przybliżenie problematyki filozofii jednoczącej na pod­
stawie analizy porównawczej wybranych koncepcji teoretycznych, w któ­
rych pojawia się idea jednoczenia psychiki. Jest ona obecna u wielu twór­
ców. Wspominają o niej w swoich rozważaniach zarówno filozofowie: Kant, 
Scheler, jak i badacze: Franki, Jung, Pruyser i wielu innych, których nie 
sposób tutaj przytoczyć. W sposób najbardziej bezpośredni, na gruncie psy­
chologii, rozważał kwestię procesów jednoczących psychikę Allport. Wpro­
wadził on pojęcie filozofii jednoczącej.
Przyglądnięcie się innym niż Allportowska koncepcjom, w których myśl 
dotycząca jednoczenia psychiki była obecna, będzie próbą określenia, czym 
jest filozofia jednocząca, a także, jakie są jej funkcje i czy można w oparciu 
o analizę właściwej dla osoby filozofii jednoczącej poznać, zrozumieć i opi­
sać funkcjonowanie człowieka dorosłego.
■ 6.1. Czym jest filozofia jednocząca?
Filozofia jednocząca jest pojęciem wprowadzonym przez Gordona 
W. Allporta (Allport, 1998), określającym specjalne dla danej osoby sposoby 
realizacji celów rozwojowych, jakimi są: ukształtowanie osobowości, ufor­
mowanie i utrzymanie własnej tożsamości oraz uzyskanie dojrzałej auto­
nomii. Zdaniem Allporta, filozofia jednocząca oznacza sposób zorganizowa­
nia osobowości zorientowany na istotny dla danej jednostki typ wartości. 
Jest ona wynikiem osobowego rozwoju człowieka, stanowiącym o jego doj­
rzałości. Idea filozofii jednoczącej wskazuje na to, że funkcjonowanie czło­
wieka dorosłego nie powinno być rozpatrywane bez odniesienia do posia­
danego przez niego systemu wartości. Filozofia jednocząca stanowi auto­
nomiczny i indywidualny sposób funkcjonowania osoby, tym samym jej 
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analiza daje obraz funkcjonowania człowieka dorosłego na indywidualnie 
osiągniętym przez niego etapie rozwoju.
Zgodnie z ujęciem Allporta w przebiegu rozwoju osoby pojawiają się za­
równo nowe jakościowo struktury, jak i nowe funkcje psychiczne. I tak, 
zdaniem autora, cechy i dyspozycje, jakie posiada niemowlę, tworzą 
zalążek dorosłego proprium, centralnej struktury osobowości, będącej 
odpowiednikiem ego1 (Allport, 1961). Rozwój dziecka, a potem osoby doro­
słej przebiega od systemów neuropsychicznych, zdolnych do inicjacji i kie­
rowania zachowaniem zarówno na poziomie charakterystycznym dla każ­
dego człowieka (cechy), jak i w zakresie indywidualnych możliwości (dys­
pozycje). Są one stopniowo przekształcane w scentralizowany, spójny sys­
tem (proprium), którego funkcją jest zachowanie autonomii w stosunku do 
otaczającego świata. System ten nie tylko pozwala określić siebie, jako 
odrębną jednostkę, ale także utrzymać spójną i autonomiczną tożsamość.
1 Allport na pewnym etapie rozwoju swojej koncepcji zajmował się strukturą ego i Ja, 
stąd często nazywany jest psychologiem ego. Takie klasyfikowanie tego autora nie wydaje 
się jednak trafne, gdyż z czasem zaprzestał on posługiwania się tym pojęciem, aby nie suge­
rować istnienia odrębnej struktury w człowieku. Opisywał raczej właściwości całej osobowo­
ści i jej funkcje integrujące (Hall i Lindzey, 1994).
Autonomia życia psychicznego człowieka stanowi osiągnięcie rozwojowe 
i świadczy o dojrzałości osoby. Manifestuje się ona niezależnością motywa­
cji wewnętrznej, dlatego Allport nazywa ją autonomią funkcjonalną 
motywów.
Rozpatrując funkcjonalną autonomię motywów, Allport wyróżnia dwa 
jej rodzaje. Pierwszy z nich to perseweracyjna autonomia funkcjo­
nalna, która obejmuje zachowania wyjaśniane głównie przez mechanizmy 
warunkowania, takie jak: zrutynizowane czynności, mechanizmy kołowe, 
wielokrotne powtórzenia, nałogi. Zachowania te nie wymagają ewaluacji, 
nie odnoszą się do systemu wartości i służą głównie adaptacji do warun­
ków zewnętrznych.
Stopniowy rozwój osobowościowy człowieka prowadzi do osiągnięcia 
wyższego poziomu autonomii, tzw. propriacyjnej autonomii funk­
cjonalnej, która bezpośrednio dotyczy m.in. obrazu samego siebie i stylu 
życia. Ukształtowanie autonomii funkcjonalnej proprium oznacza, że jed­
nostka potrafi kierować się własnymi preferencjami, niezależnie od środo­
wiska, czy sytuacji (Nelicki, 1990). Nie oznacza to jednak oderwania od 
świata, ale dojrzałą syntonię, w której autonomiczna osoba współbrzmi 
z otoczeniem. Proces tworzenia propriacyjnej autonomii funkcjonalnej łą­
czy w sobie zarówno różnicowanie od rzeczy i zależności zewnętrznych, 
z budową nowych jakości proprium, jak i proces scalania świata wewnątrz- 
psychicznego.
W podobny sposób kierunek rozwoju osobowego opisuje Carl G. Jung:
„(...) Indywiduacja (...) stanowi proces formowania się i odróżniania indywi­
duum, zwłaszcza zaś proces rozwoju indywiduum psychologicznego jako istoty 
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różnej od ogółu, od psychologii zbiorowej. Dlatego indywiduacja stanowi proces 
różnicowania, którego celem jest rozwój osobowości indywidualnej. (...)” 
(Jung, 1997, s. 487).
Celem procesu indywiduacji według Junga jest rozwój osobowości 
w oparciu o relacje społeczne, z jednoczesnym przeciwstawieniem się pew­
nym usankcjonowanym społecznie normom. Pozwala to, z jednej strony, 
osiągnąć indywidualność i poczucie unikalności, z drugiej zaś strony za­
bezpiecza osobę przed patologicznymi rozwiązaniami rozwojowymi. Zwią­
zanie relacjami społecznymi pozwala jednocześnie na identyfikację spo­
łeczną i utrzymanie równowagi psychicznej.
„(...) jednostka staje się świadoma tego, w jakim sensie jest ona jednocześnie 
unikalną jednostką ludzką, a równocześnie niczym więcej, jak zwyczajną kobie­
tą czy mężczyzną (...)” (Samuels, Shorter i Plaut, 1994, s. 75).
Podobnie więc, jak w przypadku koncepcji Allporta, chodzi o jakościową 
zmianę człowieka, pozwalającą na autonomiczne funkcjonowanie w zbio­
rowości, na współbycie z innymi z zachowaniem własnych norm i standar­
dów postępowania.
Jung w swojej teorii koncentruje się głównie na późniejszej fazie roz­
woju człowieka dorosłego, a ośrodkiem jego zainteresowania jest dynamika 
tego, co nieświadome i świadome, tego, co indywidualne i zbiorowe. Nato­
miast Allport, opisując kształtowanie się proprium, mówi o powstawaniu 
nowych jakości rozwojowych na przestrzeni całego życia człowieka i skupia 
się na dojrzewaniu do życia według własnego systemu wartości, nie zaj­
mując się poznaniem nieświadomego.
Nowe, nabywane podczas rozwoju osobowego struktury i funkcje psy­
chiczne powstają ze stopniowo różnicujących się cech i dyspozycji, zaczy­
nają integrować zachowanie i doświadczenie. Stanowią one funkcje ego, 
które Allport nazywa funkcjami propriacyjnymi osobowości (All­
port, 1999). Momentem decydującym o ich kształtowaniu jest opanowanie 
mowy. W pierwszych trzech latach życia pojawiają się aspekty proprium 
służące różnicowaniu siebie od otoczenia, takie jak: poczucie cielesne­
go Ja, poczucie ciągłości własnej tożsamości oraz szacunek 
dla samego siebie. W wieku przedszkolnym, tj. pomiędzy czwartym 
a szóstym rokiem życia kształtuje się zarówno rzeczywisty, jak i ide­
alny obraz samego siebie, a także zasięg własnego Ja zwany 
inaczej rozszerzonym Ja, ponieważ w tym okresie następuje włączenie 
w obszar Ja sfery bliskich relacji społecznych i wartości, które dziecko jest 
skłonne uważać za własne. Następnie, około dwunastego roku życia 
w związku z rozwojem funkcji poznawczych pojawia się umiejętność 
racjonalnego myślenia i rozwiązywania problemów, a w okresie 
dojrzewania formują się plany i zamiary na przyszłość — dążenia pro- 
88 PSYCHOLOGICZNE I EGZYSTENCJALNE PROBLEMY CZŁOWIEKA DOROSŁEGO
priacyjne2. Dojrzewanie proprium uruchamia różne sposoby uczenia się, 
m.in. przez wgląd, identyfikację. Procesy akomodacji i asymilacji doświad­
czenia umożliwiają stopniową zmianę struktury osobowości.
2 Erik H. Erikson, podobnie jak Allport, uważał, że bardzo istotnym elementem konsty­
tuującym dojrzałą tożsamość człowieka jest podjęcie zobowiązań na życie. Autor ten 
wskazywał na to, że cele życiowe pomagają w samookreśleniu i w konsolidacji wewnętrznej 
człowieka wobec otaczającej go rzeczywistości, bo przyjęcie roli i zobowiązań z nią związa­
nych to ukierunkowanie na pewien typ postaw i działania (Erikson, 1997).
3 Podobne kryterium rozwoju moralnego wprowadza Kohlberg. Proponowane przez sie­
bie szóste stadium - nazywa kierowaniem się uniwersalnymi zasadami etycz­
nymi, własnym sumieniem. Zdaniem Kohlberga, w stadium tym człowiek dojrzały spo­
strzega więc swoje działania z wewnętrznej perspektywy i przestaje być sterowany przez 
zasady społeczne (por. Kohlberg, 1976).
4 Allport nawiązuje tutaj do koncepcji Eduarda Sprangera (por. Symiotuk, 1975).
Allport uważa osobowość zdrowego człowieka za otwarty system, który 
nieustannie podlega modyfikacji i integracji. System ten włącza każde 
kolejne doświadczenie w dotychczasową strukturę. Proces ten ma prowa­
dzić do osiągnięcia dojrzałości, której kryteria autor szczegółowo opisuje.
Kryteria dojrzałości osobowości człowieka to zarówno te, które bezpo­
średnio odnoszą się do samowiedzy jednostki, dystansu emocjonalnego, 
oceny własnych możliwości, jak realistyczność własnego poznania 
i działania czy samoobiektywizacja, jak i te, które stwarzają możli­
wość uczestniczenia w życiu innych ludzi, jak empatyczny stosunek do 
innych - wspólodczuwanie, a także rozwój zasięgu Ja na ze­
wnątrz jednostki, dający możliwość rozszerzenia własnych dążeń 
o aktywność społeczną, taką jak praca, altruizm, podejmowanie odpowie­
dzialności. Najważniejszym kryterium dojrzałości osobowości człowieka, 
które Allport wymienia, jest jednocząca filozofia życiowa3.
Filozofia jednocząca jest wynikiem osiągnięcia autonomii funkcjo­
nalnej motywów na poziomie propriacyjnym, tj. obejmującym 
dominujące motywacje, uczucia i zamiary, dyspozycje osobiste, zaintereso­
wania, wartości, a także obraz samego siebie i własny styl życia. Określa 
ona pewną niezależność motywów względem środowiska i historii jednost­
ki, a także podkreśla ich siłę generalizacji, kierunkującą działania i dającą 
podstawy do interpretacji doświadczeń oraz integracji osobowości.
Dla zobrazowania działania filozofii jednoczącej Allport konstruuje 
sześć idealnych typów ludzkich4, czyli sześć modeli organizacji oso­
bowości zorientowanej na określony typ wartości. W rzeczywistości nie 
występują one w tak czystej formie, ale mogą służyć jako punkty odniesie­
nia dla opisu i wyjaśnienia funkcjonowania psychicznego człowieka, przy 
założeniu, że orientacja na określony typ wartości wpływa na strukturę 
i funkcjonowanie osobowości człowieka.
I tak, filozofia jednocząca człowieka-teoretyka przejawia się w na­
stawieniu na odkrywanie prawdy. Zainteresowanie wartościami utylitar­
nymi przypisane jest typowi ekonomicznemu. Dla człowieka-estety 
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najwyższą wartością jest harmonia i jej forma, a dla typu społecznego 
miłość człowieka. Człowiek-polityk kieruje się potrzebą posiadania 
władzy, a dla człowieka religijnego filozofię jednoczącą stanowi pra­
gnienie poszukiwania jedności5. Dzięki autonomicznej motywacji możliwa 
jest realizacja przez poszczególne jednostki tych indywidualnych celów 
i wartości nawet w sytuacji, gdy są one odmienne od prezentowanych przez 
otoczenie.
5 Allport wymienia w swojej hierarchii człowieka religijnego jako najpełniejszą realiza­
cję osobowości. Jest to jedna z nielicznych sugestii antropologicznych Allporta, który nie 
eksplikuje jasno wszystkich swoich założeń dotyczących człowieka i wartości (Allport, 1999).
Koncepcja autonomii funkcjonalnej motywów, przejawiającej się w filo­
zofii jednoczącej osoby, pozwala Allportowi uniknąć w teorii wyodrębnionej 
struktury self i skoncentrować uwagę na dynamice zmian i integracji mo­
tywów. Jednak mechanizmy działania tego poziomu wydają się skompli­
kowane, a także niejednoznacznie i mało wyczerpująco określone przez 
autora. Opisując je, Allport wymienia m.in. zasady kompetencji, modelo­
wania, organizacji energii; nie poświęca jednak ich omówieniu wiele miej­
sca, co pozostawia niedosyt, ale i pole do dalszych poszukiwań.
Nierozwiązany pozostaje również problem subiektywnej świadomości 
lub nieświadomości filozofii jednoczącej. Sprawa ta jest szczególnie ważna 
z perspektywy metodologii badań filozofii jednoczącej. Allport nie zajmuje 
się wprost ani kwestiami świadomości i nieświadomości, ani też zagadnie­
niami metodologicznymi. Wydaje się jednak, że zadaniem stopniowo na­
bywanych w procesie rozwoju funkcji propriacyjnych jest nie tylko uzyska­
nie i utrzymanie autonomii w kontakcie ze światem, ale także stopniowe 
zwiększenie świadomości własnych granic i możliwości. Nie oznacza to 
jednak, że nabyte funkcje proprium są całkowicie świadome. Zastrzeżenie 
to dotyczy również filozofii jednoczącej.
W koncepcji filozofii jednoczącej autor zwraca więc uwagę - na ogólnym 
poziomie organizacji życia psychicznego człowieka odnoszącym się do 
istotnych dla jednostki wartości — na związki pomiędzy osobowością a wy­
borem celów, zadań oraz dążeń. Allport stara się ominąć strukturalną kon­
cepcję osobowości, podkreślając dynamiczny i teleologiczny charakter au­
tonomicznej motywacji, a tym samym także wpływ kolejnych doświadczeń 
na stały rozwój osobowości człowieka.
■ 6.2. Mechanizmy jednoczące w koncepcji Carla G. Junga - archetyp jedności 
i funkcja transcendentalna
Teleologiczny punkt widzenia Allporta i rozwojowe ujęcie osobowości zbli­
żają jego teorię do koncepcji Junga - obaj twórcy prezentują obraz dorosłe­
go, zdrowego człowieka, zdolnego rozwijać się w zgodzie z przyjętym sys­
temem wartości, komunikować i realizować własne potrzeby, planować 
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i podejmować działania oraz elastycznie, w granicach wyznaczonych przez 
wartości, dostosowywać swoje wewnętrzne motywacje do wymagań i po­
trzeb otoczenia. W psychologii analitycznej Junga bardzo istotną rolę od­
grywają procesy jednoczenia psychiki, których zasadniczą funkcję stanowi 
budowanie i utrzymywanie wewnętrznej harmonii osobowości. Istota ich 
działania wydaje się być zbliżona do istoty działania filozofii jednoczącej - 
są one ważne dla rozwoju osobowości oraz integracji psychiki. Jung przed­
stawia naturę i funkcję tych procesów jednoczących, opisując archetyp 
jedności i funkcję transcendentną.
Archetyp jedności, będąc strukturalnym elementem nieświadomo­
ści kolektywnej, sprawia, że jednostka dąży do zrozumienia swoich do­
świadczeń wewnętrznych i doświadczeń w świecie oraz do włączania ich 
w istniejący już system wiedzy. Osoba dąży do zjednoczenia licznych 
przeciwieństw, których doświadcza zarówno w przeżywaniu siebie, jak 
i w przeżywaniu świata zewnętrznego. Archetyp jedności kierunkuje 
energię człowieka w aktywność wspomagającą procesy integracyjne 
(Jung, 1993), czyli wyznacza drogę rozwoju osobowego człowieka i nazna­
cza jego zachowania, podobnie jak w koncepcji Allporta czyni to filozofia 
jednocząca. Również aspekt rozwojowego pojawienia się archetypu jedno­
ści łączy go z filozofią jednoczącą - człowiek dorosły stopniowo poszerza 
swoją świadomość i odkrywa rządzące nim mechanizmy, podobnie, jak 
stopniowo osiąga autonomię funkcjonalną motywów, a tym samym okre­
śla swoją filozofię jednoczącą.
Drugim elementem, który wydaje się mieć wiele wspólnego z Allportow- 
ską filozofią jednoczącą, jest funkcja transcendentna, pojawiająca się 
w procesach wyobrażeniowych. Jung przypisywał funkcji transcendentnej 
znaczącą rolę w procesie indywiduacji. Uważał, że dzięki niej człowiek jest 
w stanie określić swoje postawy moralne, innymi słowy dokonać wglądu 
w istotne dla siebie wartości. Funkcja transcendentna posługuje się wyra­
żeniami metaforycznymi, symbolem, a jej zadaniem jest mediacja pomię­
dzy przeciwieństwami, ich jednoczenie i integracja osobowości w sytuacji 
doświadczania przeciwieństw.
Opis działania archetypu jedności i funkcji transcendentnej wydaje się 
pokrywać z opisem funkcjonowania filozofii jednoczącej, przy czym funkcja 
transcendentna bliższa jest opisowi mechanizmu działania filozofii jedno­
czącej niż - jak archetyp — jej istoty.
■ 6.3. Jednocząca funkcja wyobraźni
Podobną rolę mechanizmu jednoczącego spełnia, według Junga, również 
pewna szczególna dyspozycja psychiki, jaką jest wyobraźnia. W literatu­
rze przedmiotu dysponujemy wieloma definicjami wyobraźni. Sam Jung 
w swoich pismach definiuje wyobraźnię jako wewnątrzpsychiczny, całko­
wicie oderwany od rzeczywistości mechanizm bądź jako mechanizm łączą­
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cy świat wewnętrzny jednostki ze światem zewnętrznym. W obu przypad­
kach, choć na różnych zasadach, pozwala on regulować homeostazę psy­
chiki. Ponadto fantazja, jak nazywał wyobraźnię Jung, jest zdaniem tego 
autora nieodłącznym elementem każdej twórczej aktywności psychiki 
człowieka.
Jung twierdził, że stosunek człowieka do fantazji zależy w dużej mierze 
od jego stosunku do własnej nieświadomości. Dzieje się tak, ponieważ fan­
tazja jest głównie wytworem treści nieświadomych i ma charakter pośred­
niczący pomiędzy tym, co świadome i nieświadome w człowieku oraz po­
między światem zewnętrznym i wewnętrznym (Jung, 1997). Podobne zain­
teresowanie zagadnieniem wyobraźni znaleźć możemy u innych badaczy.
Już Kant wskazywał w swoich rozważaniach dotyczących poznania na 
wyobraźnię jako podstawową zdolność duszy ludzkiej, która 
odpowiada za syntezę treści psychicznych oraz treści pochodzących z rze­
czywistości zewnętrznej (Tatarkiewicz, 1997, t. II, s. 171). Współcześnie 
Ernst Cassirer rozszerzył myśl Kanta dotyczącą wiedzy metafizycznej, 
wprowadzając pojęcie intuicji, której narzędziem jest rozumienie 
symboliczne (symbolic understanding). Jego szczególnie istotny element 
stanowi wyobraźnia językowa (linguistic imaginatiorij (Krois, 1987). 
Według autora, rozum i intuicja są więc podstawowymi źródłami metafizy­
ki, która pozwala poznawać świat i integrować doświadczenia człowieka 
spójnie z jego konstytucją osobowościową. Wprowadzenie przez Cassirera 
pojęcia wyobraźni językowej, jako ważnej funkcji poznania i integracji do­
świadczenia człowieka, otwiera drogę hermeneutyce, więc także psycholo­
gii hermeneutycznej, do poznania filozofii jednoczącej człowieka, przez 
analizę symboli, którymi posługuje się osoba6. Według innego znawcy kul­
tur i symboli, Mircea Eliadego, posiadanie wyobraźni pozwala ujrzeć świat 
i przekazać jego doświadczenie w pełni poprzez obraz symboliczny, obej­
mując tę jego część, która wymyka się konceptualizacji (Eliade, 1997).
6 Funkcją wszelkiej hermeneutyki jest mediacja pomiędzy ukrytym znaczeniem wypo­
wiedzi a jej odbiorcą. Hermeneutyka, jako nauka o sensach, odsyła poza język przedmiotu, 
który bada. Ponieważ język z natury jest zjawiskiem społecznym, hermeneutyka - nauka 
zostaje włączona w proces poznania psychiki człowieka jako mechanizm zapobiegania błęd­
nym interpretacjom. Zadaniem hermeneutyki jest czynić zrozumiałym przekaz cudzej 
wypowiedzi, a ujmując to inaczej - tłumaczyć myśli. Już Dilthey postulował rozszerzenie 
badań hermeneutycznych poza dzieła pisane, na „wszystkie wytwory ducha”. Bada­
nie form symbolicznych na gruncie psychologii należy przypisać Freudowi. Rozszerzył on 
zakres poznania hermeneutycznego poza badanie form tekstu, na czynności świadome 
i nieświadome człowieka. Współcześnie zaś Ricoeur zauważa, że: „[...] nie tylko «pismo» 
poddaje się interpretacji, lecz wszelki zbiór znaków dających się rozpatrywać jako tekst do 
rozszyfrowania, równie dobrze tedy marzenie senne lub objaw nerwicy, jak obrzęd, mit, 
dzieło sztuki, wierzenie (...)” (Ricoeur 1992).
Także Jung przypisywał myśleniu wyobrażeniowemu, posługującemu 
się symbolem, obrazem i metaforą, równie ważne znaczenie, jak myśleniu 
logicznemu, ukierunkowanemu. Zdaniem tego autora:
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„(...) idea i rzecz spotykają się w psyche człowieka, która zachowuje równo­
wagę między nimi (...)” (Jung, 1997, s. 64).
Jung podkreśla, że to, co jest związane z działaniem wyobraźni, nie jest 
oderwane od świata realnego, ale naturalnie wyrasta z rzeczywistości, 
gdyż osoba wykorzystuje swoje doświadczenie do kształtowania symbolicz­
nych obrazów wewnętrznych.
Podobne ujęcie problematyki wyobraźni prezentuje Paul W. Pruyser, 
dla którego wyobraźnia — Pruyser nazywa ją iluzją - pełni rolę mediatora 
pomiędzy freudowskim światem subiektywnego, autystycznego id (autistic 
world) a światem realistycznego ego (realistic world). Iluzja jest swoistą 
grą w tworzenie systemów symbolicznych: nauki, sztuki, religii etc. Pruy­
ser przyrównuje ją do chodzenia po linie, pomiędzy dwoma skrajnościami. 
Tworem iluzji jest nasze wyobrażenie siebie i relacja do świata (illusioni- 
stic world), a więc integracja doświadczenia wewnętrznego i zewnętrznego, 
które wynikają z ciągłego porównywania świata pragnień i rzeczywistości.
Podobnie jak poprzedni autorzy, których poglądy zostały zaprezento­
wane, Pruyser łączy zdolność do tworzenia iluzji z szeroko rozumianą 
twórczością (creatioenss). Opisuje ją poprzez potrzebę sublimacji (cultural 
needs), która jest naturalną, spontaniczną siłą wewnętrzną człowieka. 
Łączy iluzję również z umiejętnością werbalizacji własnych wyobrażeń 
(uerbalizable images) i odnosi ją do świata symboli i myślenia wyobraże­
niowego (Pruyser, 1968).
W omówionych dotychczas koncepcjach zaznaczają się trzy istotne wła­
ściwości wyobraźni.
Pierwsza z nich to dążenie do jedności, do spójności wewnętrznej, do au­
tonomicznej integracji w porozumieniu ze światem.
Druga, nie mniej ważna, to naturalna dynamika, z jaką przebiegają 
procesy wyobrażeniowe, ich samorzutność. W obu tych aspektach widać 
wyraźnie podobieństwo pomiędzy mechanizmami filozofii jednoczącej, 
a mechanizmem działania wyobraźni.
Trzeci z elementów dotyczy możliwości symbolizacji procesów wyobra­
żeniowych, a więc także możliwości odczytywania ich znaczeń, co w prak­
tyce wiąże się z badaniem hermeneutycznym symbolicznych przejawów 
psychiki. Poprzez analizę hermeneutyczną symbolicznych przejawów życia 
psychicznego możliwe staje się poznanie m.in. filozofii jednoczącej człowie­
ka.
W psychologii hermeneutyka zajmuje się odczytaniem i zrozumieniem 
treści symbolicznych we wszelkich ich przejawach towarzyszących człowie­
kowi, a więc wykracza poza granice poznania tekstu. Język symboli two­
rzonych lub wykorzystywanych przez człowieka stanowi formę zapośredni- 
czonego przekazu. Dotyczy to wszelkiej symboliki pojawiającej się w życiu 
psychicznym danej jednostki. Umieszczone w historycznym kontekście 
życia osoby symbole umożliwiają poznanie właściwego, indywidualnego 
sensu, jaki nadaje ona swojej aktywności. Dla zrozumienia indywidualnej 
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filozofii jednoczącej konieczne jest jednak odczytanie ich w odniesieniu do 
realności zewnątrzpsychicznej. Przełożenie biograficznych elementów życia 
osoby na płaszczyznę symboliczną, ujęcie biografii lub jej fragmentów jako 
narracji symbolicznej, pozwala dokonać amplifikacji i translacji znaczeń 
indywidualnych na język tradycji, a tym samym umożliwia odczytanie 
i zrozumienie indywidualnego sensu życia psychicznego człowieka, jego 
filozofii jednoczącej.
Wyobraźnia i filozofia jednocząca należą do tej części psychiki, która po­
sługuje się symbolizacją. Podstawowym zadaniem obu jest spontaniczna 
integracja wewnętrzna przy zachowaniu komunikacji ze światem.
Pomimo ważkich podobieństw między wyobraźnią a filozofią jednoczą­
cą, trudno byłoby jednak postawić znak równości między nimi. Wyobraźnia 
jest mechanizmem obecnym lub istotnie współobecnym w wielu procesach 
psychicznych wymagających twórczości, myślenia obrazowego, w tym filo­
zofii jednoczącej, podczas kiedy sama filozofia jednocząca, choć podobnie 
jak wyobraźnia bierze udział w wielu procesach psychicznych, pełni funk­
cję zupełnie odrębną, ukierunkowując człowieka na realizację ważnych dla 
niego wartości, tworząc jego autonomiczny i indywidualny system przeko­
nań.
■ 6.4. Wola a filozofia jednocząca
Ukierunkowanie rozwoju osobowości na realizację wartości bardzo wyraź­
nie obecne jest w koncepcji Victora E. Frankla, który swoje rozważania 
nazywał metaklinicznymi i sytuował je poza psychologią, w dziedzinie 
antropologii filozoficznej. Nie oddzielał on systemu wartości od teorii doty­
czącej funkcjonowania psychicznego, tylko jasno eksplikował założenia 
całego systemu. Franklowskie ujęcie w bezpośredni sposób ujawnia nie­
możność poznania życia psychicznego osób w oderwaniu od etycznych 
i moralnych aspektów ich funkcjonowania.
Franki definiował osobowość jako czynnik konstytutywny dla osoby. Je­
go zdaniem, osobowość jest manifestacją ducha, który obok ciała i psychiki 
stanowi jeden z trzech wymiarów tworzących bytową strukturę człowieka 
(Nelicki, 1990). Ciało jest możnością, psychika jej realizacją, a duch poten- 
cjalnością, motorem działań jednostki. Sfery te są paralelne, choć nie cał­
kowicie wolne od siebie. To właśnie osoba duchowa „posiada” swój orga­
nizm psychofizyczny. Nie będąc wolną od uwarunkowań biologicznych 
i historycznych, może wyjść im naprzeciw i ustosunkować się do własnych 
ograniczeń. Osoba duchowa jest więc fakultatywnie wolna. Jest ona 
tą częścią człowieka, która ma możliwość decydowania o swojej wolności, 
dawania sobie możliwości decyzji niezależnie od zewnętrznych uwarunko­
wań.
Podobnie działa autonomia funkcjonalna motywów Allporta - samo­
dzielnie wybrany przez jednostkę motyw może stać się motorem działań, 
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niezależnie od wpływu otoczenia. Różnica między koncepcjami Allporta 
i Frankla polega na tym, że w koncepcji tego pierwszego autonomia jest 
osiągnięciem rozwojowym, natomiast Franki zakłada, że niezależnie od 
rozwoju człowiek, już dzięki samej konstrukcji psychofizycznej, jest w pe­
wien sposób autonomiczny.
Franki uważał, że osoba duchowa realizuje się poprzez wybór sen­
sów. Wybór ten jest naturalnym dążeniem człowieka, manifestującym się 
w tendencji do poszukiwania znaczenia świata zewnętrznego i własnego 
życia. Franki nazwał tę dążność mianem woli sensu (Franki 1984).
Podobieństwo łączące wolę sensu osoby duchowej Frankla z filozofią 
jednoczącą Allporta będzie jaśniejsze wtedy, kiedy uważniej prześledzi się 
niektóre twierdzenia pierwszego z autorów. Według Frankla, kryteria 
określenia istnienia bytu ludzkiego to indywidualność oraz auten­
tyczność, u których podstawy leżą autonomia i Intencjonalność, 
będące warunkiem podejmowania samodzielnych decyzji i realizacji celów. 
Samodzielność ta przejawia się w woli sensu. Nakierowanie na sens, czyli 
Intencjonalność, równoznaczne jest z samotranscendowaniem ku no­
śnikom sensu, a więc z realizacją wartości, ich przeżywaniem 
oraz kształtowaniem postaw związanych z wartościami. Franki 
wprost zakłada istnienie powszechników sensu, a więc istnienie obiek­
tywnych wartości (Franki, 1984). W swoich twierdzeniach dotyczących 
związków między rozwojem a wartościami, Franki zbliża się do koncepcji 
Maxa Schelera.
Koncepcje Schelera, Frankla i Allporta posiadają więcej cech wspól­
nych. Scheler, podobnie jak Franki i Allport, uważa, że osobowość jest dy­
namicznym systemem, którego struktura podlega modyfikacjom w oparciu 
o doświadczenia i przyjęte przez osobę wartości. Ponadto podkreśla, że 
ukierunkowanie rozwoju na realizację określonego typu wartości jest kry­
terium dojrzałości człowieka. Autor nazywa je moralnym i indywidu­
alnym zasadniczym ukierunkowaniem (Scheler, 1994).
Scheler rozwija swoją myśl dalej niż dwaj wspomniani autorzy, twier­
dząc, że owo moralne ukierunkowanie na realizację wartości jest także 
wyznacznikiem dalszego rozwoju człowieka dorosłego. Tym 
samym nie tylko mówi o osiągnięciu odrębności względem świata, ale także 
o dynamicznych zmianach, które zachodzą w ciągu całego życia osoby. 
Koncepcja ta w sposób szczególny podkreśla, że uzyskanie dojrzałego etapu 
rozwoju osobowego nie stanowi o końcu procesu rozwojowego. Kierowanie 
się wartościami stawia człowieka przed koniecznością podejmowania decy­
zji, ustosunkowania się do rzeczywistości, ewaluacji celów własnego życia 
psychicznego, a tym samym wymaga od niego nieustannej czujności, goto­
wości do wyborów, zmian, a nawet obrony swoich przekonań czy walki.
Formowanie samego siebie przez człowieka w sposób autentyczny i in­
dywidualny wiąże się więc z odpowiedzialnością za to, kim on sam się sta­
je. Myśl, że o rozwoju człowieka stanowi wybór egzystencjalny, decyzje 
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o własnym istnieniu, podejmowanie odpowiedzialności za realizację warto­
ści pojawia się u wielu myślicieli nurtu egzystencjalnego. Człowiek jest 
bytem decydującym, tak określa go Karl Jaspers (Jaspers, 1990). 
Człowiek jest także Dasein - byciem-w-świecie, jak twierdzi Martin 
Heidegger. Osoba decydująca, osoba będąca w świecie odnosi się do warto­
ści istotnych dla otaczającej rzeczywistości, ale przede wszystkim odnosi 
się do swojego systemu wartości. Oznacza to pewien rodzaj zależności oso­
by od własnego systemu przekonań i własnych wyborów7. To „uwikłanie” 
w wartości sprawia, że aktywność psychiczna człowieka jest nakierowana 
na realizację pewnego typu wartości. Dlatego dzięki analizie zachowań 
możliwe staje się odtworzenie filozofii jednoczącej osoby.
7 O aksjologicznej zależności osoby od świata pisze Władysław Stróżewski (por. Stró- 
żewski, 2002).
Wśród innych idei poruszanych w przemyśleniach przez egzystencj ali- 
stów szczególny nacisk położny jest na sprawę osobistej decyzji człowieka 
dotyczącej rozwoju osobowego. Bycie-w-świecie, używając sformułowa­
nia Heideggera, wymaga odpowiedzialności w podejmowaniu decyzji. Wią- 
że się z tym przede wszystkim gotowość poszukiwania sensu, wola rozwoju 
i aktywnego uczestnictwa w doświadczeniu, które wymagają ukierunko­
wania moralnego, chęci do określania własnego systemu wartości.
Kwestia odpowiedzialności za rozwój osobowy człowieka jest szczegól­
nym i nowym, w stosunku do poprzednio omawianych koncepcji, zagadnie­
niem. Według wspominanych autorów konieczna jest osobista decyzja do­
tycząca odpowiedzialności za realizację wartości w życiu jednostki, podob­
nie jak decyzja i wola nadania sensu własnemu życiu są nieodłącznym 
składnikiem procesu indywiduacji według Junga (Jung, 1993). Ten moralny 
aspekt rozwoju osobowego człowieka został pominięty przez Allporta.
Inaczej też, niż u Allporta, przedstawiają egzystencjaliści kwestie roz­
wojowe. Według Allporta, osoba dąży w kierunku uzyskania fakultatywnej 
autonomii na drodze rozwoju osobowego. Celem tego rozwoju jest więc 
częściowe oderwanie się od świata zewnętrznego i skierowanie ku własnym 
wartościom. Tymczasem egzystencjaliści uważają, że owo dążenie do nie­
zależności wynika z podstawowej konstytucji psychofizycznej człowieka.
Podejścia te są pozornie sprzeczne, ale wydaje się możliwe ich zesta­
wienie w sposób komplementarny. Allport rozważa kształtowanie się funk­
cji propriacyjnych od dzieciństwa po dojrzałość. Tymczasem, jeśli przyjąć, 
że autorzy nurtu egzystencjalnego analizują kondycję człowieka dorosłego, 
okazuje się, że obie koncepcje uzupełniają się wzajemnie.
Po osiągnięciu dojrzałości osobowej, na etapie rozwoju osobowego czło­
wieka, na którym ukształtowana jest większość funkcji psychicznych, 
utrzymanie autonomii funkcjonalnej motywów i dynamicznej integracji 
wewnątrzpsychicznej może stanowić czynnik konstytutywny dla rozwoju 
osoby. Oznacza to zmianę przebiegu procesu rozwojowego. Rozwój osobowy 
przestaje być równoznaczny z nabywaniem i formowaniem nowych struk­
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tur i funkcji psychicznych. Osoba o ukształtowanej, dojrzałej filozofii jedno­
czącej nakierowana zostaje na zdobywanie i utrzymywanie nowej jakości 
w swoim życiu — autonomii w kierowaniu się wartościami. Tym samym 
rozwój osobowy człowieka dojrzałego przybiera charakter moralny. Polega 
na nieustannym i wolitywnym kształtowaniu i realizowaniu własnej filozo­
fii jednoczącej.
Inną, również istotną sprawą dotyczącą problematyki rozwoju człowie­
ka dorosłego, która nie została poruszona przez Allporta, a którą postulo­
wał Scheler, jest konieczność rozwoju moralnego człowieka dorosłego przez 
całe jego życie. Po osiągnięciu pewnego poziomu dojrzałości struktur oso­
bowościowych osoba koncentruje się na autonomicznej współpracy z oto­
czeniem i utrzymaniu dynamiki pomiędzy własnym systemem wartości 
a realnością. Procesy jednoczenia, integracji psychiki oraz spajania jed­
nostki ze światem zewnętrznym muszą występować w sposób stały i nie­
przerwany. Rozwój człowieka dorosłego wymaga aktywnego ukierunkowa­
nia się na wartości i nieustającej konfrontacji z otoczeniem. Oznacza to, że 
wewnętrzny sposób organizacji życia psychicznego skierowany na realiza­
cję wartości, a więc filozofia jednocząca, odgrywa szczególną rolę w rozwoju 
człowieka dorosłego, stanowiąc jego oś, punkt centralny.
■ 6.5. Uwagi końcowe
Analiza koncepcji poruszających zagadnienia zbliżone do problematyki 
filozofii jednoczącej, wprowadzonej do psychologii przez Allporta, prowadzi 
do kilku ważnych wniosków dotyczących rozumienia pojęcia filozofii jedno­
czącej w psychologii.
Według Allporta, filozofia jednocząca jest sposobem zorganizowania 
osobowości zorientowanej na istotny dla danej jednostki typ wartości. Jest 
ona wynikiem rozwoju osobowego człowieka pozwalającym realizować au­
tonomię funkcjonalną motywów. Oznacza to, że filozofia jednocząca służy 
autonomicznej i dynamicznej integracji wewnątrzpsychicznej osoby, która 
pozostaje w komunikacji ze światem zewnętrznym. W ten sposób dzięki 
filozofii jednoczącej człowiek realizuje naturalny, immanentny cel swojego 
rozwoju, jakim jest dążenie do spójności i jedności wewnętrznej.
Osiągnięcie integracji wewnętrznej przez człowieka dorosłego, który 
osiągnął dojrzały poziom autonomii funkcjonalnej motywów, możliwe jest 
dzięki określaniu istotnych dla osoby sensów, wartości oraz sposobów ich 
realizacji. Oznacza to, że w swoim życiu psychicznym człowiek nieustannie 
odnosi się do własnej hierarchii wartości, konstruuje indywidualną filozofię 
jednoczącą. Kontakt osoby ze światem wymaga stałej weryfikacji własnych 
zachowań i przekonań, a więc odnoszenia się właśnie do swojej filozofii 
jednoczącej. Podejmowanie decyzji o charakterze moralnym powoduje, że 
dynamika zmian w strukturze osobowości utrzymuje się przez całe życie 
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człowieka dorosłego. Oznacza to, że ukształtowanie się dojrzałej filozofii 
jednoczącej pozwala się człowiekowi rozwijać przez całe życie.
Interesującym zagadnieniem pozostaje moralna odpowiedzialność czło­
wieka dorosłego za swój własny rozwój. Podczas gdy sam twórca koncepcji, 
Allport, uważa filozofię jednoczącą za wynik prawidłowego rozwoju osobo­
wego jednostki, inni autorzy podkreślają wagę świadomego zaangażowania 
się osoby dorosłej we własny rozwój, w wybór wartości, celów i zobowiązań 
życiowych. Wskazują, że osiągnięcie dojrzałego poziomu funkcjonowania 
nie oznacza, że osoba będzie przez cały czas dobrze realizować jego zada­
nia, a jego utrzymanie, na pewnym etapie, zależy od woli człowieka.
Przytoczona koncepcja filozofii jednoczącej ma wiele ograniczeń, wyni­
kających głównie ze słabości opisu mechanizmów działania samej filozofii 
jednoczącej, jej związków z wyobraźnią i myśleniem obrazowym, a przede 
wszystkim z tak delikatną i trudną do dyskusji materią, jaką stanowi te­
matyka wartości. Jednak nie można pominąć tych elementów, które w idei 
filozofii jednoczącej są intrygujące i ważne, zarówno dla teoretyka, jak i dla 
psychologa-praktyka.
Nie do przecenienia jest wpływ wewnętrznego systemu wartości na 
funkcjonowanie człowieka. Badanie filozofii jednoczącej osoby otwiera 
możliwość opisu, wyjaśnienia mechanizmów integrujących osobowość 
i przewidywania zachowania jednostki na podstawie analizy jawnych wy­
powiedzi, jak i zachowań, w których, jak pisze Heidegger, nieskrycie 
pojawia się prawda, sens istotny dla człowieka.
Sprawą otwartą pozostaje kwestia metod, jakimi badać można i należy 
filozofię jednoczącą. W prezentowanych koncepcjach pojawiają się ważne 
wątki dotyczące symbolizacji procesów jednoczących i możliwości odczyty­
wania symbolicznych komunikatów wynikających z funkcjonowania psy­
chiki. Nie można ich całkowicie oddzielić od rozważań nad istotą i funkcją 
filozofii jednoczącej. Są one szczególnie ważne dla określenia metodologii 
badań mechanizmów jednoczących psychiki ludzkiej, w tym dla badań nad 
filozofią jednoczącą. Kwestie metodologiczne stanowią jednak osobny 
i bardzo obszerny rozdział, a ich omówienie wymaga szczegółowej analizy 
w oparciu o metody psychologiczne, służące do badania jawnego i skrytego 
systemu wartości, a więc m.in. skale wartości, czy metody biograficzne 
i inne metody hermeneutyczne.
W świetle rozważań o modelowym przebiegu rozwoju osobowego rodzi 
się także pytanie o zaburzenia, które prowadzą osobę do niemożności reali­
zacji własnej filozofii jednoczącej. Ten niezwykle interesujący temat pato­
logii rozwoju człowieka dorosłego i patologii filozofii jednoczącej, łączący się 
z psychopatologią życia psychicznego oraz psychoterapią, wymagałby od­
rębnego studium.
Problematyka filozofii jednoczącej otwiera szerokie spektrum możliwo­
ści badawczych, mogących przybliżyć funkcjonowanie człowieka dojrzałego 
z perspektywy jego subiektywnych rozwiązań moralnych. Podkreślić nale­
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ży, że poznanie mechanizmów działania filozofii jednoczącej przybliża spo­
sób funkcjonowania człowieka dorosłego, a także uświadamia złożoność 
i dynamikę procesów integracji osobowości, dokonujących się w dojrzałym 
okresie życia.
